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From the Editor 


Churches often function as places of social exchange and connections. They 
also function as places of social and personal transformation. Ultimately, 
churches are not only a central part of any society, but agents of social 
change. At times, the work of the churches brings forth positive change in a 
society. In other instances, they might have a negative impact upon society, 
particularly when they become agents of the status quo and of dominant 
political powers. But churches and religion in general, do impact society and 
function within the intricate and complex web of social interaction. The 
social function of religion and the church is particularly true for Hispanic 
churches, since churches often become surrogate families, communities, and 
social networks for a people generally displaced by society at large. 

This issue explores different aspects of the role that religion and 
churches play in the dynamics of social transformation, both of the individual 
and of communities. First, Dr. Aquiles Ernesto Martinez, who teaches at 
Reinhardt College, provides us with a sociological analysis of Paul's 
conversion as a process of religious transformation and it affects on his life, 
- including the impact this transformation had on his life and work as an agent 
of social change. Second, Dr. Segundo Pantoja, who holds a doctorate in 
sociology and teaches at the Center for Ethnic Studies of Borough of 
Manhattan Community College, City University of New York, offers us a 
window into the role religion plays in the development of a new ethnic 
identity for Dominicans in New York City. Together, these two articles offer 
us insights into the work of the church as an agent of social change; one 
through a New Testament focus and the other through a sociological analysis 
of a particular contemporary ethnic group. 
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Filipenses 3:4-11 y la conversión de Pablo como proceso de 
resocialización 


Aquiles Ernesto Martínez 


I. Introducción. 


Después de Jesús de Nazaret, la fe cristiana está en gran deuda con una de las 
figuras más prominentes de la antigiiedad: e / ap óstol P ablo. Este judío- 
helenista oriundo de Tarso de Cilicia es quizá el primer y más grande teólogo 
del cristianismo primitivo y uno de los líderes religiosos más significativos 
de la historia de la humanidad. Llevamos dentro de nuestra historia y cultura 
la impronta de este héroe de fe. Por tal motivo, el evento inicial que llevó a 
Saulo de Tarso a reorientar radicalmente el curso de su vida para servir a 
Cristo es crucial.' 

Debido a su notabilidad en la historia de la iglesia, la conversión de 
Pablo a Cristo ha sido objeto de muchas interpretaciones. Agustín de Hipona 
y Martín Lutero, por ejemplo, la entendieron como síntoma de las "luchas 
internas" o "sentimiento de culpa" del apóstol. No obstante, investigaciones 
más recientes han demostrado que dicha lectura es imprecisa y anacrónica.? 
Hoy día la conversión de Pablo es vista desde una amplia gama de 
perspectivas, las cuales se complementan mutuamente.  Eruditos la 
interpretan como llamado profético al ministerio, fuente de la doctrina de la 
salvación por la fe,’ esencia del mesaje del evangelio y de la misión a los 


' Para un estudio detallado sobre Pablo, consúltese Calvin J. Roetzel, Paul: The Man 
and the Myth (Minneapolis: Fortress Press, 1999) y Jurgen Becker, Paul: Apostle to 
the Gentiles (Louisville: Westminster/John Knox Press, 1993). 

Larry W. Hurtado, "Convert, Apostate or Apostle to the Nations: The 'conversion' 
of Paul in recent scholarship," Studies in Religion 22 (1993), 274; William James, 
Varieties of Religious_Experience (N.Y.: New American Library, 1958 [1902]). 

Howard Clark Kee, "The Conversion of Paul: Confrontation or Inferiority?" en The 
Other Side: A Polarity in World Religions, Peter L. Berger, ed. (Garden City, N.Y.: 
Anchor Press/Doubleday, 1981), 52-53. 

* Krister Stendahl, "The Apostle Paul and the Introspective Conscience of the West," 
Harvard Theological Review 56 (1963): 199-215; publicado luego en Paul Among 
Jews and Gentiles (Philadelphia: Fortress Press, 1976), 78-96. 

Jacques Dupont, "The Conversion of Paul, and Its Influence on His Understanding 

of Salvation by Faith,” en W. W. Gasque y R. P. Martin, editores, Apostolic History 
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gentiles,” experiencia cónsona con la tradición mística judaica,’ fundamento 
para el desarrollo de la teología paulina sobre la ley,* evento paralelo a la 
conversión a grupos religiosos y filosóficos en el mundo judío y la sociedad 
greco-romana” y como acontecimiento acerca del cual sabemos muy poco'” o 
nada." 

A pesar de las grandes contribuciones de expertos en la materia, la 
tendencia dominante ha sido la de explicar el significado de la conversión de 
Pablo desde una perspectiva h istórico-crítica. Poco se ha dic ho s obre la 
conversión de Pablo como proceso de comportamiento humano con 


and the Gospel: Biblical and Historical Essays Presented to F. F. Bruce on His 60th 
Birthday (Grand Rapids: Eerdmans, 1970), 176-194. 

* Seyoon Kim, The Origin of Paul's Gospel (Tubingen: J. C. B. Mohr, 1981). 

7 Alan Segal, Paul the Convert: The Apostolate and Apostasy of Saul the Pharisee 
(New Haven: Yale University Press, 1990). 

$ Heikki Raisanen, "Paul's Conversion and the Development of His View of the 
Law," New Testament Studies 33 (1987): 404-419. 

? Abraham J. Malherbe, Paul and the Thessalonians: The Philosophic Tradition of 
Pastoral Care (Philadelphia: Fortress Press, 1987), 21-33, 36-46; John E. 
Stambaugh y David L. Balch, The New Testament in its Social Environment 
(Philadelphia: Westminster Press, 1986), 45-46. 

'° Beverly Gaventa, en From Darkness to Light: Aspects of Conversion in the New 
Testament (Philadelphia: Fortress Press, 1986), 37-38, argumenta que Pablo 
experimentó un cambio cognoscitivo radical, abrupto e inexplicable. Por lo tanto no 
debemos usar sus recuentos biográficos como guía absoluta para detallar su 
conversión. ; 

'! Paula Fredriksen, "Paul and Augustine Conversion Narratives, Orthodox 
Traditions, and the Retrospective Self," Journal of Theological Studies 37 (1986): 3- 
34. Esta autora afirma que no hay evidencia contundente para hablar sobre la 
conversión de Pablo, pues las narrativas sobre dicho tema son anacrónicas y 
apologéticas. Normalmente la ideología y retórica de grupos religiosos afecta la 
memoria de los adeptos hasta el punto de reflejar más las ideas del grupo religioso 
que de la misma experiencia pre-conversión o el acto de conversión en sí. En 
addición, relatos autobiográficos sobre conversiones religiosas dicen más sobre la 


situación presente del convertido que de su vida pasada. 
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características transculturales.'? De modo que un enfoque sociológico al 
respecto es imperioso.” 

El Nuevo Testamento (NT) habla de la conversión religiosa de Pablo 
en reiteradas ocasiones y desde varios ángulos. El escritor de Hechos, por 
ejemplo, nos presenta tres versiones de ella (Hechos 9:1-13; 22:1-16; 26:1- 
19), mientras que en sus cartas pastorales Pablo reflexiona 
instrospectivamente sobre su peregrinaje religioso antes y mucho después de 
su encuentro con Cristo en el camino a Damasco (1 Cor. 15:8-10; 2 Cor. 11- 
12, Gal. 1:11-17). Tomados como un todo, estos pasajes evidencian 
facciones propias de lo que en sociología se denomina "proceso de 
resocializacion" o "alternación religiosa”. 

Quizá no hay texto que aluda a este fenómeno con tanta claridad como 
Filipenses 3:4-11. Aunque el tal tiene como objetivo desacreditar las 
enseñanzas de misioneros judaizantes infiltrados en la iglesia de Filipos,'* en 
contenido, forma y propósito dicho texto revela rasgos típicos de personas 
que han sido resocializadas e incorporadas a grupos religiosos, tanto en el 
mundo bíblico como en otras culturas. Así pues, la conversión religiosa es un 
tipo de conducta universal de la que Pablo es un ejemplo más. 


II. Postulados para la conversión religiosa como resocialización. 


Para entender la conversión religiosa de Pablo como proceso de 
resocialización, necesitamos poner sobre la mesa algunos axiomas que nos 


I 


'? Dichos esfuerzos han resultado en debates y confusión. Larry R. Rambo, en 
"Current Research on Religious Conversion,” Religious Studies Review 8 (1982), 
157, declara que la literatura que trata sobre el tema dice más sobre la agenda 
personal de los eruditos que de la misma conversión de Pablo. En este sentido el 
estudio del tópico es "frustrante". 

* Normalmente los comentarios sobre el tema son incidentales. Véase, por ejemplo, 
Wayne Meeks, en su The First Urban Christians: The Social World of the Apostle 
Paul (New Haven: Yale University Press, 1983), 183-184, y The Moral World of the 
F irst Christians (Philadelphia: Westminster Press, 1986), 13-14. 

El problema principal con la iglesia de Filipos tiene que ver con la circuncisión de 
gentiles como medio de justificación ante Dios. Pablo rechaza esta creencia, 
argumentando que los logros y reglas humanas carecen de valor transcendental. 
Sobre este énfasis teológico, véase Raisanen, 408-409; Peter T. O'Brien, The Epistle 
to the Philippians (Grand Rapids: Eerdmans, 1991), 365-366; Moisés Silva 
Philippians (Chicago: Moody Press, 1988), 168ff. 
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hacen ver que dicho evento es una forma de conducta humana normal, 
repetible y sujeta a un análisis sistemático.'” 


A. Nuestra concepción de la realidad social: subjetividad y objetividad 
en diálogo. Toda sociedad es producto del ser humano. Todo ser humano es 
producto de la sociedad. Existe una relación estrecha y dinámica entre 
ambas.'* La realidad social se nos presenta a diario como una especie de 
objeto que observamos y damos por sentada. Es "ese algo" que siempre está 
a nuestra disposición, influenciándonos y estimulando nuestros sentidos; nos 
hace saber que está "allí", "presente". Por otra parte, la realidad social no se 
nos da por sí sola; ésta no existe ni puede influenciarnos a menos que haya en 
nosotros la sensibilidad, capacidad y disposición para verla, entenderla, 
clasificarla y explicarla. Dicho de otro modo, la realidad social no existe 
como tal a menos que reconozcamos cognoscitivamente que ella es "real" o 
"existente". En ese sentido somos sujetos activos que crean esa realidad. 
Lo que conocemos de la realidad social es lo que hacemos de ella por medio 
de nuestra interpretación.” Y nuestra interpretación de la realidad se basa en 
nuestras experiencias cotidianas.'* No se puede concebir una cosa sin la otra. . 


'S Sobre el marco teórico empleado para este trabajo, véase Peter L. Berger y 
Thomas Luckmann, The Social Construction of Reality: A Treatise in the Sociology 
of Knowledge (N.Y.: Anchor Books, 1966); Peter Berger, Para una teoría 
sociológica de la religión, traducido por M. Motserrat y V. Bastos, 2da edición 
(Barcelona: Editorial Kairós, 1967); Lawrence J. Redlinger y Philip K. Armour, 
"Changing Worlds: Observations of the Processes of Resocialization and 
Transformations of Subjective Reality," Violence and Religious Commitment: 
Implications of Jim Jone's People's Temple Movement, Ken Levi, ed. (University 
Park and London: The Pennsylvania State University Press, 1982); y Otto Maduro, 
Mapas para la fiesta: Reflexiones latinoamericanas sobre la crisis y el conocimiento 
(Río de Janeiro-Nueva York: Centro Nueva Tierra para la Promoción Social 
Pastoral, 1992). 

'© Berger, Para una teoría sociológica de la religión, 13-14. 

17 La realidad social es causa y resultado de un proceso dialéctico de externalización 
(pensamiento y conducta), objetivación (facticidad) e internalización elec) 
(Berger, Para una teoría sociológica de la religión, 13-50). 

18 "Nuestra vida, nuestra experiencia personal o colectiva influye fuertemente en 
nuestro conocimiento, en lo que conocemos y en la manera cómo lo conocemos. __ 
Nuestra experiencia repercute también y quizá esto es más importante aún en lo que 
desconocemos y en la manera cómo nos arreglamos para no conocer algunas cosas y 
para negar, o justificar, ese conocimiento” (Maduro, Mapas para la fiesta, 22; cf. 23- 
44). 
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Entender el mundo que nos rodea, entonces, implica una relación directa 
entre quienes conocen (es decir, los sujetos) y lo que se conoce (es decir, el 
objeto).'? Así que la realidad social es tanto lo que ella hace de nosotros, 
como lo que nosotros hacemos de ella; una simbiosis d e subjetividad y 
objetividad Creemos que toda cultura, moderna o antigua, sigue este 
axioma. 


B. Socialización: fenómeno que nos integra a la sociedad, nos moldea y 
nos permite conocerla. Aunque venimos al mundo con cierta 
predisposición hacia el mundo que nos rodea (en virtud de nuestra capacidad 
para conocer, actuar y relacionarnos), los seres humanos no nacemos 
integrados del todo a ese mundo. Es la sociedad misma la que, a través de 
diversos y complicados mecanismos, nos induce a ser participantes de ésta: 
miembros que piensan, creen, sienten y actúan. Por medio de un largo 
proceso, la sociedad influye en la persona de manera tal que ésta se hace 
parte constitutiva de ella, conociéndola, expresándola y compartiéndola 
dentro del marco de las relaciones humanas.” 

Socialización, entonces, no es más que aquel proceso, complejo, 
comprehensivo, sistemático y gradual, que nos lleva a ser y a ctuar como 
miembros pensantes de la sociedad en que vivimos. Por medio de la 
socialización aprendemos roles y normas. También se nos inculca el 
conocimiento mínimo que necesitamos para entender el mundo, subsistir y 
desenvolvernos en él. Este conocimiento lo adquirimos a través de las 
multiformes experiencias. En el mundo actual como en el antiguo, vivir es 
conocer y conocer es vivir. Somos hijos de nuestra historia y cultura. 


12 Por eso debemos distinguir, y no separar, lo “subjetivo” de lo “objetivo” en 
nuestra manera de entender el mundo a nuestro alrededor (Maduro, Mapas para la 
fiesta, 45-66). 
A Nuestra visión y comprensión del mundo sigue un proceso en el que percibimos e 
internalizamos la sociedad como objeto significativo, verdadero, relevante (la 
sociedad es realidad objetiva), y en el que, al mismo tiempo, creamos esa realidad 
con nuestra interpretación, la expresamos y la comunicamos los unos con los otros 
(la sociedad es realidad subjetiva) (Berger y Luckman, 45-183). 

- Este proceso se inicia en la niñez (socialización primaria) y se extiende a otras 


Pei Te ciclo normal de la vida (socialización secundaria) (Berger y Luckman, 


2 Ibid. 129-131. 
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C. Resocialización: "una nueva manera" de percibir, conocer, actuar y 
relacionarnos en la vida. Nuestra integración y participación en la sociedad 
varía con el correr del tiempo y de acuerdo a las personas, los grupos, las 
instituciones, la cultura, el espacio, las circunstancias históricas, etc. El 
conocimiento humano de esa realidad social está sujeto a transformaciones 
también. En este sentido, la vida dista de ser absoluta, estática o definitiva. 
Las experiencias de la vida nos llevan por nuevos senderos, influyen en 
nosotros y nos hacen reemplazar o reformular nuestra forma de creer, sentir, 
relacionarnos unos con otros y actuar. Al mismo tiempo, los cambios que se 
Operan en nosotros influyen en otras personas. 

A este proceso llamamos resocialización. A través de variadas y 
complejas experiencias, día a dia somos "socializados otra vez,” de allí el 
nombre Re-socialización. Así pues, resocialización designa aquel proceso 
por medio del cual las personas abandonan relativamente un estilo de vida 
(creencias, estructuras de conocimiento, roles, relaciones humanas, etc.) y lo 
modifican y cambian por otro que consideran mejor.4 Señala un proceso en 
el que la persona adquiere nuevas ideas, valores, creencias, normas y roles. ”* 
Es decir, confiere una identidad social alternativa como parte del desarrollo 
humano. El prototipo de resocialización por e xcelencia es la conversión 
religiosa. As í que hablar de c onversión es hablar de una experiencia de 
resocialización y viceversa. El peregrinaje religioso de Pablo puede 
explicarse desde este ángulo. 


III. Vestigios de resocialización religiosa en la vida de Pablo. 
La conversión de Pablo es un evento histórico que no podemos documentar 


con lujo de detalles, pues las notas autobiográficas de Pablo no explictian el 
acto mismo de su iniciación a la fe cristiana, ni las etapas posteriores a dicho 


" 


23 Existe un proceso paralelo comúnmente conocido como "desacondicionamiento". 
Este señala un proceso de aprendizaje social por medio del cual aspectos 
problemáticos de la personalidad (adquiridos especialmente durante la niñez) son 
moldeados o redefinidos durante la experiencia de conversión (Stephen R. Wilson, 
"Becoming a Yogi: Resocialization and Deconditioning as Conversion Processes," 
Sociological Analysis 45 [1984], 301-311). 

24 Ibid. 302-303. 
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proceso. Por otra parte, la Biblia no habla de la conversión religiosa de 
modo sistemático, ni tampoco presenta un modelo uniforme sobre esta clase 
de comportamiento. 

A pesar de estas limitantes, el encuentro de fe de Pablo con Cristo y su 
vida posterior sugieren una experiencia de alternación religiosa propia del 
entorno greco-romano, al igual que de otras culturas, 26 y por lo tanto está 
sujeta a una serie de leyes o principios comunes.” A pesar de queen 
Filipenses 3:7-11 no se habla del acto mismo de iniciación de Pablo a la fe 
cristiana, la retórica del mismo sugiere que el apóstol sigue experimentando 
un proceso de cambio en el que se reflejan por lo menos cuatro principios. 


A. La disponibilidad de una "estructura de significado" o "comunidad 
de fe". La resocialización religiosa no se da en un vacío. Esta toma lugar 
dentro del contexto y en torno a un grupo de referencia del que ella deriva 
sentido, identidad y propósito, es decir, se da en relación una estructura 
humana de significado. El individuo, por voluntad personal, no reorienta la 
vida hacia lo divino en forma aislada, pues la viabilidad y éxito de cualquier 
conversión dependen de la existencia, disponibilidad y organización de un 
grupo de personas que compartan la misma fe y valores, es decir, una 
comunidad de fe. Esta provee las condiciones mínimas para que sus 
miembros modifiquen su estilo de vida, fortalezcan sus relaciones con otros 
miembros y sean fieles a sus votos de fidelidad. Es una especie de 


I 


25 En Understanding Religious Conversion (New Haven and London: Yale 
University Press, 1993), Lewis R. Rambo habla de siete variables o etapas por las 
que pasan las personas convertidas a grupos religiosos: a) contexto, b) crísis, c) 
búsqueda, d) encuentro, e) interacción, f) compromiso y g) consecuencias. Esa 
ooo bien podría aplicarse a Pablo. 

La experiencia de conversión no es única de Pablo o del cristianismo. Los relatos 
de conversión sobre Luciano y Polemo son muestra de ello. Los epicúreos, estoicos 
y cínicos insistían en que el ser humano debía convertirse a la filosofía como 
requisito indispensable para reformar la vida en cuanto a lo moral. La educación era 
o Dare recurso para lograr este objetivo. (Malherbe, Paul and the Thessalonians, 

7 Sin embargo, debemos hacer la salvedad que en las ciencias sociales no existe un 
modelo uniforme y absoluto que hable sobre la conversién religiosa en cada persona 
o cultura (James Richardson, "Conversion Career," Society 17 [1980]: 47-50; John 
Lofland y Norman Skonovd, "Conversion Motiffs," Journal for the Scientific Study 
of Religion 20 [1981]: 373-385; Wilson, "Becoming a Yogi," 301-302). 
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"laboratorio de transformación", en el que se canaliza la visión del mundo y 
conducta de los convertidos.* 

Es cierto que en ocasiones la conversión puede concretarse de modo 
espontáneo, de mera iniciativa personal o sin la influencia directa de grupos 
religiosos, especialmente entre los místicos, líderes carismáticos o 
iniciadores de movimentos religiosos. En otros casos la conversión precede 
la búsqueda o afiliación a la comunidad, como en el caso de Pablo según 
Hechos. El se convierte en el camino a Damasco y más tarde busca a la 
iglesia de Jerusalén. Sin embargo, la conversión religiosa normalmente 
ocurre e n conexión a un sistema de pensamiento y relaciones hum anas.”” 
Hay nexos prácticos e ideológicos que unen a la persona a una estructura de 
significado dada y que relegan a un segundo lugar otros grupos de referencia. 
Esto quiere decir que las relaciones humanas normalmente se redefinen. La 
estructura de parentesco natural en la cual la persona se había criado y en la 
cual había definido su lugar y vínculo con la sociedad es sustituida 
relativamente por un nuevo conjunto de relaciones.” 

En la nueva comunidad de fe los convertidos encuentran un contexto 
social que les p ermite e xperimentar nuevas m aneras de ver y ha cer las 
cosas. La manera en que se interpretan los-eventos de la vida es "superior" a 
la pasada manera de concebir el mundo.” También se emplea un sistema de 
comunicación o lenguaje diferente a los sistemas anteriores. Finalmente, la 
comunidad de significado posee un conjunto de procedimientos específicos 
que activan y mantienen el compromiso y la fidelidad a la nueva fe.” 

Aunque es cierto que la conversión de Pablo parece haber sido poco 
usual al principio, como proceso de alternación religiosa ésta se desarrolla 
dentro del contexto y en relación a una comunidad de fe eventualmente 
(especialmente para el momento cuando escribió su carta a los filipenses). 
La experiencia del apóstol supone dos movimientos concurrentes y 
paulatinos: el abandono de la vieja comunidad y la incorporación a la nueva 
estructura de significado. Por una parte, el judaísmo, en su sentido más 
global, no es ya el principal grupo bajo el que Pablo se coloca a sí mismo. 


2% Berger y Luckman, 157. 

22 Ibid., 157-158; Redlinger y Armour, "Changing Worlds," 96-97. 

30 Meeks, The First Urban Christians, 88. : 

31 Según Lofland, tres factores facilitan esta predisposición en la persona: a) la 
persona experimenta tensión o crisis existencial; b) hay cierta predilección o afinidad 
por puntos de vista religiosos que resuelvan problemas, c) y el sentido de búsqueda 
es prominente (Redlinger y Armour, 90-91). 

“Ibid. 90-93. 
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Los conceptos referenciales de "pueblo de Israel", "la tribu de Benjamín," 
"los hebreos", y "los fariseos" no ocupan un lugar prominente para él a la luz 
del evento "Cristo" (Fil. 3:5) (aunque hay que reconocer que su 
desprendimiento no es absoluto). Su opinión de aquellos que enfatizan la 
circuncisión como puerta de entrada al pacto con Dios es negativa (3:1-2). 
El judaísmo como comunidad de significado (y sus respectivas expresiones) 
ha sido reemplazado por otra entidad superior: el cuerpo de Cristo como 
realidad mística que se encarna, tanto a nivel universal como a nivel local, en 
la ekklesia, es decir, grupo de mujeres y hombres que han sido llamados del 
mundo para conformar una nueva familia en Cristo Jesús. La ekklesia 
representa el grupo de referencia principal a partir del cual Pablo construye 
su nueva identidad religiosa y socializa a sus hermanos en la fe* Esta 
canaliza su entendimiento del mundo así como el de todos sus miembros. Su 
vínculo con ella provee las condiciones desde, por y para las cuales la nueva 
realidad adquiere forma y propósito. 

Dentro de este marco, Pablo cultiva una relación muy especial con los 
filipenses como miembros de la ekklesia universal de Dios. Les ministra 
pastoralmente por medio de las enseñanzas y exortaciones de la espístola y 
les envía a Timoteo y Epafrodito (2:19-30). Por ser su nueva familia en 
Cristo, se dirige a ellos como "hermanos" (3:1, 13, 17; 4:1, 8; cf. 1:14) y 
"amados" (2:12; 4:1). Los llama "santos en Cristo Jesús" (1:1; 4:21-22) e 
"hijos de Dios" (2:15). Como miembros del pueblo de Dios, los filipenses 
participan con Pablo de la gracia de Dios (1:7), se preocupan por el bienestar 
físico de Pablo y la predicación del evangelio (1:12-30), cobran ánimo para 
predicar la palabra de Dios en medio de circunstancias adversas (1:14, 27-30) 
(aunque algunas veces con m otivos m alsanos; 1:15-18), interceden p or la 
liberación de Pablo de la cárcel (1:19) y confiesan el señorío absoluto de 
Cristo (2:6-11). Dentro de este contexto de nuevas relaciones y significado, 
la ayuda mutua ocurre con frecuencia (4:10-20) y hay lugar para el ministerio 
de los líderes (1:1). 


a En muchos sentidos la iglesia jugaba un papel parecido al de la comunidad de los 
epicúreos. Esta proveía al prosélito una estructura de significado alternativa a la 
comunidad dominante, especial-mente a aquellos que se sentían desarraigados y 
alienados socialmente (B. Frischer, The Sculpted Word: Epicureanism and 


Philosophical Recruitment [Berkeley and Los Angeles: University of California 
Press, 1982]; Malherbe 40-46). l ; 
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B. La existencia de un esquema cognoscitivo y conductual. Todo proceso 
de socialización o resocialización involucra la creación, asimilación, 
desarrollo y legitimación de un marco de conocimiento y acción, al cual 
llamamos “aparato conceptual legitimador” o "estructura gnómica de 
significado”. Esta posibilita la comprensión de la realidad social y, a su vez, 
sirve de conjunto de criterios por medio de los cuales los creyentes evalúan 
su fe y conducta. Además, esta estructura provee significado, traza límites, 
da seguridad, ayuda a distinguir entre el bien y el mal, y provee cierta 
estabilidad a los creyentes. Los convertidos tienen a su disposición una 
ideología que inicia, explica, justifica, y da forma al proceso de conversión. 

Este marco de compresión-acción defiende y racionaliza tres áreas 
básicas: el conocimiento de la nueva realidad, las etapas o proceso por las 
que esta nueva realidad se asimila y mantiene, y el repudio de otras 
percepciones de la realidad social. Igualmente permite la reinterpretación de 
la vieja concepción del mundo. La vida se segmenta en términos 
antagónicos: lo verdadero y lo falso, antes y ahora, la vida anterior y la 
presente, las tinieblas y la luz, etc. Todo lo referente al "ayer" es visto como 
algo "conducente" o "en preparación a" la nueva condición religiosa. Hay 
una relectura de la biografía personal a través del cristal de la realidad 
presente. A menudo se fabrican eventos y se les armoniza con el pasado. Es 
decir, ha y una revaloración de e ventos, p ersonas y circunstancias p asado. 
Normalmente la persona es sincera en su fabricación del mundo,” y lo que se 
cree y conoce después de la conversión es el criterio y medida de todas las 
cosas. 

Como parte del proceso de resocialización que comenzó con su 
conversión, Pablo ha internalizado y desarrollado una nueva concepción del 
mundo, que aflora en su mensaje pastoral a los filipenses. Esta estructura 
cognoscitiva y praxeológica es el evangelio mismo (Fil. 1:12, 14, 17, 27; 
2:16, 22; 4:15). En su mensaje a los cristianos en general y a los filipenses 
en particular, Pablo imparte información básica que explicita y da visibilidad 
a “las buenas nuevas”, comunicando con ello una visión concreta de la 
realidad social y moldeando las creencias y valores de sus lectores. Este 
conocimiento los equipa para vivir la fe acorde con los principios cristianos. 
El evangelio es el nomos de reflexión y acción del cristiano. Sobre esta 
plataforma Pablo comparte con sus lectores lienamientos de fe y ética, de los 


4 Berger y Luckmann, 159-160; Redlinger y Armour, 99-100. 
35 A este fenómeno se le conoce como pre-alternación o pre-socialización. 
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cuales la carta a los filipenses es un ejemplo (1:27-30; 2:1-18; 3215-1795 
4:1-9). 

EE es el componente ideológico de mayor importancia. Para 
Pablo, Jesús es el mesías o ungido de Dios (1:1, 2, 8.1051 3015, 16859. 
20,21, 23:26, 27, 29;-221:5211,1621530/3:3148,914 1520733705, 
13, 19, 21, 23), el liberador (3:20), pero más que todo, el kyrios, i.e., 
soberano y dueño absoluto del universo (1:2, 14; 2:11, 19.24,209-3:1-8: 20; 
4:1, 2, 4, 5, 10, 3). Jesús merece el primer lugar en la nueva realidad social 
introducida por el evangelio. El es esencia y expresión mismas de la vida 
religiosa de Pablo, de los filipenses y de toda la comunidad cristiana. Por eso 
en vida o muerte, afirma Pablo, “Cristo es glorificado” (1:20). Para él "el 
vivir es Cristo y el morir es ganancia" (1:21). Jesucristo es sustento y 
motivación para el ministerio: “todo lo puedo en Cristo que me fortalece" 
(4:13). Es paradigma indiscutible de fe y praxis (2:5-11). Jesús no es una 
abstracción o mero concepto, sino una realidad personalizada y asequible a 
quien Pablo llama "mi Señor" (3:8), y a quien desea complacer, conocer y 
emular (3:8-14). Es fuente, medida y fin último de todas las cosas. Por ser la 
razón principal de la metamorfosis de Pablo, éste estima todas las cosas 
como pérdida "por la excelencia del conocimiento de Jesucristo" (3:8). 

La persona de Jesús y el mensaje que acerca de él se predica son 
superiores al sistema de comprensión de la realidad provisto por el judaísmo 
tradicional. En vista de ello en la cosmovisión del apóstol no hay cabida para 
otros esquemas de visión del mundo. No es objetivo o neutral, pues su 
encuentro de fe con Cristo lo ha parcializado. Desde entonceg la vida ya no 
es la misma.*? Es por ello que Pablo rechaza categóricamente a "los que se 
oponen" (1:28), y habla despectivamente en contra de los judaizantes: "los 
perros, los malos obreros y los mutiladores del cuerpo" (3:2). Estos son 
"enemigos de la cruz de Cristo" (3:18-19). Pablo ve a la sociedad como 
"maligna" (2:15). En forma indirecta, también critica aquel punto de vista 
que ve en la ortodoxia judaica valores supremos: la raza, la cultura, la 
religión, la familia, el apego ciego a la ley, la circuncisión de la carne como 
muestra de pertenencia al pueblo del pacto, etc. (1:7-8; cf. 4-6). Los 
cristianos son la "verdadera circuncisión", es decir, aquellos que en espíritu 
sirven a Dios y ven en Cristo razón suprema de gozo (cf. Rom 2:25-29; Col 


29 En la experiencia de conversión por lo general todos los instrumentos de 
socialización que permitieron la interacción o relaciones humanas en la vida pasada 
son alterados. El sistema de comunicación sufre cambios y sirve de ayuda a la 
nueva percepción del mundo (Berger y Luckmann, 159). 


Apuntes/54 


2:11). La señal del pacto de Dios con su pueblo no es física sino espiritual 
(3:2-3). 


C. La participación activa de “agentes de cambio social”. Para que la 
conversión religiosa sea un hecho, deben existir facilitadores que posibiliten 
este proceso de cambio, y de quienes los prosélitos dependan y con quienes 
se identifiquen. Este tipo de conducta rara vez ocurre de forma espontánea o 
de iniciativa propia. Todo grupos religioso cuenta con el apoyo de personas 
cuya función es la de reclutar adeptos, interpretar la realidad social por y con 
ellos e indoctrinarlos.*” Para canalizar la conversión a la nueva fe y la 
permanencia en ella, la comunidad de adeptos goza de los servicios de 
hombres y mujeres que entablan y desarrollan nexos afectivos con los 
candidatos o novicios, facilitando así la incorporación y participación de 
estos últimos al grupo religioso.** 

Unas de las razones por las que algunas personas se convierten a 
grupos religiosos es porque éstas han formado "nexos afectivos" con sus 
miembros, y dichos nexos han ayudado a desplazar los vínculos con el 
mundo exterior.” Estos agentes son modelos, guías y maestros que, en 
representación de la nueva comunidad, construyen y canalizan la 
comprensión del nuevo mundo en lo cognoscitivo, afectivo y conductual.“ 
Todas las religiones tienen a su disposición personas que ocupan esta 
posición y cumplen con esta función.” 

Es razonable asumir que Ananías sirvieó como agente de 
resocialización de Pablo (Hechos 9:10-19; cf. 21:8, aunque no podemos 


37 Para ejemplos modernos, consúltese W. Philip Thornton, "Resocialization: Roman 
Catholics Becoming Protestants in Colombia, South America," Anthropological 
Quarterly 57 (1984): 28-37. 

38 Es decir, éstos fungen como ‘significant others' (Berger y Luckmann, 131 ff, 149- 
152; Redlinger y Armour, 93-97). 

32 John Lofland and Rodney Stark, "Becoming a World-Saver: A Theory of 
Conversion to a Deviant Perspective," American Sociology Review 30 (1965): 862- 
875; Rodney Stark, Sociology 2nd ed. (Belmont, CA: Wadsworth Publishing ~ 
Company, 1987), 79-83. Esta característica tiene cierta vinculación con la noción de 
"carisma" también. Véase también Stark, 364; Redlinger y Armour, 96-97. 

% Redlinger y Armour, 93-97 

41 La relación entre la conversión del individuo y la comunidad de significado nos es 
única del cristianismo. Está presente también en el Budismo (sangha), el Islam 
(umma) y el Induismo (en el sentido de que es difícil ser indú fuera de la India) 
(Berger y Luckmann, 158). 
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precisar de qué manera éstos le encaminaron en la nueva fe.” Lo que si 
podemos por ahora es aseverar que Pablo fue instrumento de resocialización 
de sus lectores o creyentes bajo su tutela. En virtud de su posición y rol 
como apóstol y desu relación de autoridad con sus los filipenses, Pablo 
busca influenciar las creencias, actitudes, hábitos y comportamiento de sus 
destinatarios. En el mundo greco-romano, maestros religiosos y filósofos 
jugaron un papel preponderante al iniciar y enrumbar a los nuevos 
convertidos en la nueva fe. Ellos eran los agentes de resocialización por 
excelencia.* Pablo, como fiel reproductor de las costumbres de su época, 
cumplió la misma función con responsabilidad y éxito. Pasó de ser ente 
resocializado a ente resocializador. 

Primeramente, Pablo se ve a sí mismo como predicador y defensor del 
evangelio. Por lo tanto, se dedica a proclamar el mensaje de salvación, a 
objeto de reclutar nuevos adeptos para la comunidad de fe, aún en medio de 
circunstancias adversas (Fil 1:12-18). Pero Pablo es también guía y maestro 
de los ya iniciados. Por eso instruye a los creyentes en principios generales 
de fe y moralidad. Los filipenses deben comportarse como cristianos y 
defender el evangelio (1:27-28), saber que sufrir por Cristo es parte de la 
vocación cristiana (1:29), ser de un sólo sentir y humildes (2:1-3; 4:2), evitar 
las quejas y pleitos (2:14), actuar como antorchas en el mundo (2:15), tener 
cuidado de los falsos maestros (1:28; 3:2,18), no afianzarse en los logros de 
la carne (3:5), estar firmes en la fe (4:1), gozarse en todo momento (3:1; 4:1, 
14), ser amables (4:5), no afanarse (4:6), cultivar buenos pensamientos (4:8), 
etc. En estos principios los filipenses ya habían sido previamente enseñados: 
"A mi no me es molesto el escribiros las mismas cosas, y para vosotros es 
seguro." (3:1).4 


Y Véase también el rol de Felipe con respecto al etíope (Hechos 8:1-40; cf. 21:8). 
% La conversión de Polemo (en el siglo 4 A. de C.) a la academia llevada a cabo por 
Xenócrates, discípulo de Platón, ilustra la radicalidad del cambio moral operado en 
Polemo después de abrazar la filosofía y el rol positivo que Xenócrates jugó como 
agente de resocialización (Luciano, “The Double Indictment” 17; Abraham 
Malherbe, Moral Exhortation: A Greco-Roman Sourcebook [Philadelphia: 
Westminster Press, 1986], 56-57; también Paul and the Thessalonians, 28). 

Epicteto y Plutarco son dos buenos ejemplos de agentes de resocialización quienes 
dedicaban tiempo y energía para cuidar a sus alumnos (Malherbe, Paul and the 
Thessalonians, 37-40). 

Este versículo puede referirse a: (1) enseñanzas previas de Pablo, (2) una posible 
carta pastoral que Pablo escribió y que se perdió, o (3) a la exhortación que sigue en 
los vv.2ff [Fred B. Craddock, Philippians (Atlanta: John Knox Press, 1985), 105]. 
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Pablo ejecuta su rol pedagógico siguiendo dos estrategias: primero, a 
través de la carta a los filipenses; segundo, por medio del envío de Timoteo y 
Epafrodito (2:19-30). Para crear las condiciones necesarias para 
resocializar a sus lectores, Pablo promueve nexos afectivos con ellos 
también.” Su objetivo es cultivar cierta relación fraternal y pedagógica a fin 
de promover obediencia. Por ejemplo, Pablo da gracias a Dios por los 
filipenses (1:3), ora por ellos (1:3, 9-11; 4:19), confía en el poder eficaz de 
esa oración para liberarlo de la prisión (1:19), muestra interés por su fe (1:24- 
25), agradece profundamente el apoyo financiero que le han dado a su 
ministerio (4: 10-20), les ama entrañablemente (1:7-8) y se regocija con todos 
ellos (2:17-18). Los filipenses son gozo y corona de Pablo (4:1), la 
verdadera circuncisión (3:3), participantes de la gracia divina (1:7), 
ciudadanos del cielo (3:20-21). Por ellos está dispuesto a sacrificar su vida 
de ser necesario (2:17-18). Finalmente, Pablo no se limita a formar 
discípulos por medio de consejos prácticos. Pablo se presenta asimismo 
como modelo o ejemplo de la nueva realidad social. Por lo que les anima a 
seguir sus pasos (3:4-17; 4:9; cf. 1 Cor 4:16; 11:1). En ese sentido, 
pudiéramos afirmar que Pablo aparece como modelo de resocialización 
religiosa. El hablar de Pablo en primera persona supone una relación 
comunitaria, intersubjetiva, no p ersonalista, que busca de sarrollar el a uto- 
estima de sus lectores. Su propósito, como el de otros sabios de la época, 
era fortalecer la fe de sus adeptos y evitar recaídas.” Por intermedio de estos 
mecanismos, Pablo facilita el proceso de conversión de sus lectores: 
interpretando y comunicando el nuevo conocimiento de la realidad social. 
De igual modo, promueve la permanencia, fidelidad y compromiso de los 
lectores al nuevo marco de comprensión, a Cristo, y a la nueva comunidad de 
significado. El que los filipenses ya hayan dado muestras de crecimiento y 


“6 La visita pastoral es una tercera forma de resocialización. No obstante, en 
filipenses esta aparece como un deseo o promesa no realizada aún (1:25-26; 2:24). 
*7 La centralidad del rol que juega el maestro como agente de resocialización y los 
nexos afectivos implícitos en dicho proceso están bien delineados en el relato que 
Luciano hace de su propia conversión y del efecto positivo de Nigrinus en él _ - 
(Luciano, “Nigrinus,” 3-7, 35-37; Malherbe, Moral Exhortation, 57-59; Paul and the 
Thessalonians, 27-28). 

48 Urich Schoenborn, "El yo y los demás en el discurso paulino", Revista Bíblica 51 
(1989): 163-180. 

12 Por ejemplo, Epitecto aconsejaba a sus estudiantes a no asociarse con los no —— 
filósofos hasta que tuvieran una formación sólida en los fundamentos de la filosofía 
(“Discourse” 3.16; Malherbe, Paul and the Thessalonians, 38-39). 
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solidaridad en previas ocasiones, puede tomarse como un anticipo de que 
éstos probablemente seguirán las normas ya establecidas (2:12-13). 


D. La acentuación de una nueva identidad social. En adición a los 
componentes bosquejados arriba, en toda resocialización religiosa hay una 
redefinición del ser en términos de polaridad: la vida anterior se niega a la 
luz de la vida presente, mientras que esta última se celebra y afirma. El 
cambio que la persona experimenta busca romper con los nexos emotivos 
ligados a la vida pre-conversión. También promueve una desafiliación de la 
forma de percibir, conocer, y explicar propia del mundo anterior. Las 
relaciones humanas de la vida pasada se conciben como dañinas O 
contaminantes. Por lo tanto, los novicios se auto-marginan o son segregados 
para protegerlos de aquellos que están fuera del círculo de la fe. En todo 
caso, el prosélito ya no está unido en yugo a los no creyentes y se le protege 
en contra de la influencia "negativa" que pudiera destruir la nueva realidad 
adquirida. Este aspecto es de suma importancia sobre todo en la etapa de 
noviciado. Sólo cuando esta nueva realidad se ha consolidado en la persona 
puede ella reestablecer cierto contacto con los que están fuera del círculo. 

La experiencia mística de Pablo con Cristo le ha conferido al apóstol 
un nuevo sentido de identidad y propósito en la vida. En Fil. 3 notamos tres 
aspectos concurrentes que nutren y expresan este proceso: (1) Pablo 
desmantela y niega la realidad social pasada;”'; (2) afirma y celebra la 
realidad social presente; y (3) reorienta con esperanza su vida hacia la 
realidad social futura, i.e., la materialización final del reino y sw reencuentro 
con Cristo al final de la historia. 

1. Rechazo y desmantelamiento de la realidad social pasada. El 
proceso de alternación implica una valoración negativa, rotulación y repudio 
de la vida anterior. Aunque el grado de intensidad de esta negación varía 
según la persona, grupo y circumstancias, típicamente hay una aversión en 
contra de un ayer al que no se quiere regresar: creencias, valores, actitudes, 


°° Es decir, “outsiders” (Berger y Luckmann, 157-159. Redlinger y Armour, 97- 
99). 
5! Aunque hay que hacer la salvedad que Pablo no puede desprenderse del todo de 
sus conexiones con el judaísmo. 

En una nota muy breve, Meeks, en The First Urban Christians, 183-184, alude al 
proceso de afiliación a la ekklesia como "resocialización", lo cual implica cierta 
hostilidad y rechazo del mundo exterior, con sus valores, creencias y prácticas, y el 


reemplazo de las viejas relaciones humanas e identidad por otras nuevas (cf. Meeks, 
The Moral World, 13). 
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hábitos, modos de conducta, etc. Lo que en cierta ocasión confirió identidad, 
seguridad, propósito, y quizá prestigio es, a la luz de la nueva experiencia 
religiosa, algo vergonzoso. 

Como es de esperar, en las culturas del medio oriente la afiliación a 
grupos religiosos o filosóficos se caracterizó por un marcado rechazo al estilo 
de vida pre-conversión.> En su celo por mantener a los nuevos discípulos 
dentro del grupo e ideología, algunos maestros eran duros en su manera de 
tratar a los iniciados. Se hablaba de dejar atrás los malos hábitos y 
creencias. Esta práctica era común tanto en el indoctrinamiento de 
prosélitos al judaísmo, ? $ como en la inducción de novicios a sectas filosóficas 
y religiosas del mundo greco-romano.” La conversión creaba cierta 
dislocación social y confusión en el novicio,” intensificándose con ello 
conflictos sociales.’ No se podía esperar menos de una sociedad 
eminentemente cerrada, y en la que cada grupo luchaba p or s obrevivir y 
mantener su identidad a toda costa. 

Pablo fue socializado dentro de este ambiente de tensiones y reprodujo 
esta tendencia. De acuerdo a los cánones del judaísmo de la época, Pablo 


3 Malherbe, Paul and the Thessalonians, 26. 

% Por ejemplo, Epicteto regaña a uno de sus discípulos por no haber roto lo 
suficiente con la vida pasada (“Discourse” 2.17.36-38; Malherbe, Paul and the 
Thessalonians, 37-38). 

°° Para una lista de vicios, véase Epicteto, “Discourse,” 2.16.24-47; cf. 2.12.10-14; 
3.24.5, 9. 

°° Filón de Alejandría, por ejemplo, reconoce que la conversión al judaísmo creaba 
una ruptura social. Por eso al hablar de los prosélitos, los presenta como personas 
que consideraban a su propia estirpe como enemigos y que rechazaban los mitos 
altamente venerados por sus ancestros. Los prosélitos habían dejado su país, 
familiares, y amigos por causa de la virtud y la religión. De ahí que Filón exhorte a 
los judíos a que les hagan sentir como en casa en la sociedad divina a las que han 
sido llamados (“Special Laws” 1,52 y IV,178; Abraham J. Malherbe, Social Aspects 
of Early_Christianity, 2nd ed. [Philadelphia: Fortress Press, 1983], 51; Paul and the 
Thessalonians, 43-45). 

37 El historiador romano Tácito al hablar de los prosélitos dice que "La primera 
lección que ellos reciben es despreciar a los dioses, desheredar a su país, y a 
considerar sus padres, hijos, y hermanos como de poca importancia" (“Histories” 
V,5; Malherbe, Social Aspects, 52). 

58 Malherbe, Paul and the Thessalonians, 36-46 

32 La conversión a la filosofía, por ejemplo, acarreaba ciertas tensiones personales en 
relación a las virtudes y los vicios morales, tal como Plutarco lo deja ver (Meeks, 44; 
también Epicteto, “Discourse” 1.6.38, 41-42; Malherbe, Paul and the 
Thessalonians, 37). 
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ciertamente gozaba de un prestigio envidiable antes de su conversión a 
Cristo. Su imagen pública, estatus, y logros humanos eran de primera 
magnitud, como el mismo afirma en Fil 3:4-6. Pablo tenía razones de sobra 
para jactarse "en la carne" (v.4).% Por consiguiente los judaizantes no tenían 
basamento para avergonzarlo y desacreditar su autoridad. 

En su apología autobiográfica Pablo deja ver vestigios de un proceso 
de alternación religiosa. El nació y creció en una familia que observó la ley, 
pues fue circuncidado al octavo día. Desde muy pequeño llegó a ser “hijo 
del pacto”. Dicho de otro modo, no fue circuncidado como adulto, lo cual 
violaría la ley (Luc 1:59; 2:21) y lo equipararía a un prosélito pagano (cf. 
Gen 17:2; Lev. 12:3). Pablo fué un "verdadero israelita" o "israelita de 
nacimiento".? Con referencia a sus nexos genealógicos, perteneció a “la 
tribu de Benjamín”, grupo étnico de lugar prominente en la historia de la 
nación de Israel (cf. Rom. 11:1).* En cuanto a su raza y cultura, Pablo era 
judío de pura cepa; no se asimiló a la cultura griega a pesar de ser de Tarso 
de Cilicia. Se autodenominó como "hebreo de hebreos" (cf.. 2 Co 11:22).™ 
Desde el punto de vista religioso y político, Pablo pertenecía al partido de los 
fariseos, grupo social con cierta reputación de erudicción, piedad y estricta 
observancia de la ley (v.5) (Hechos 23:6; 26:5). Su apego a las creencias, 
valores, normas, y prácticas del judaísmo le llevó a rechazar movimientos 
religiosos ajenos a su idiosincracia. Por eso persiguió a la iglesia (v. 6a; 
Hechos 8:3; 22:4; 26:9-11). Con referencia al cumplimiento de la ley, Pablo 
fue “intachable” (v.6b). 

No obstante, en Cristo Jesús los valores y creencias de Pablo 
adquirieron una connotación alternativa. Lo que en un momento confirió 
orgullo y satisfacción es ahora considerado sin importancia y como reflejo de 
una justicia personalista: "no teniendo mi propia justicia" (3:9). Por tal 
motivo, Pablo rechaza sus logros y condición antes de ser cristiano: "Pero 
cuantas cosas eran para mí ganancia, las he estimado como pérdida por amor 


% La palabra pepoezesis significa "argumentos" o "razones" para tener confianza 
(Craddock, 109; O'Brien, 366-367). 

% O'Brien, 369-370; Silva, 174. 

% O'Brien, 370; Silva, 174. 

ld Benjamín fue el hijo menor de Jacob y Raquel nacido en la tierra de Canaán. La 
tribu de Benjamín dio el primer rey al reino de Israel durante la monarquía (1 Sam 
9), junto con Judá fue fiel a la casa de David y en su territorio Jerusalén estaba 
localizada (Jueces 1:21). 


5 Es probable que la expresión aluda al hecho de que Pablo hablaba hebreo y arameo 
(Kee, 52; O'Brien, 371-372). 
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a Cristo." (v.7). Cristo es ganancia real. Lo que es más, lejos de desaparecer 
o disminuir, su valoración negativa de ese ayer se intensifica. Por lo cual 
reitera con fuerza ante sus lectores: "Y ciertamente, a un e stimo t odas | as 
cosas como p,rdida." (v.8). Dicho de modo más gráfico: Todo este legado es 
"excremento" (skubala).* Su rotulación negativa del pasado no es una 
emoción o impulso pasajero; su forma de pensar no ha cambiado. Pablo no 
sólo repudia públicamente sus memorias de las pasadas estructuras de 
significado, sino que lucha por sepultarlas de una vez por todas: "Por tanto, 
olvidando ciertamente lo que queda atrás..." (3:13). 

2. Afirmación y celebración de la realidad social presente. La 
represión de la vida antes de ser cristiano va de la mano con su afirmación de 
la realidad presente: la nueva comprensión del mundo en Cristo por medio 
del evangelio. Hay algo que ha tomado el sitial de honor que la pasada 
visión del mundo ocupó en la vida de Pablo. Ese algo es Cristo, a quien 
Pablo ama, considera ganancia y desea conocerle c on mayor p rofundidad 
(3:7-11; cf. vv.12, 14). En Cristo la verdadera justicia no viene por medio 
del cumplimiento de la ley, como los judaizantes dicen; no es de origen o 
méritos humanos. Se da por medio de la fe en Cristo, que no es otra cosa que 
la justicia divina hecha realidad en el ser humano por fe (3:9), es un acto de 
gracia. Entonces no hay razones para jactarse en la carne. Cristo es el 
criterio que media el entendimiento de la realidad pasada, presente y futura. 
A la luz de esta perspectiva, Pablo entiende que todavía tiene un ministerio 
presente que realizar (1:23-26). 

3. Reorientación esperanzadora en la realidad social futura. La 
resocialización religiosa de Pablo en el presente camina a la luz de una 
escatología que el vé como real, alentadora, cierta, inmimente y 
transformadora; en esa noción del futuro Cristo es el centro. Pablo no se ha 
quedado en el mero acto de iniciación religiosa. Su comprensión del mundo 
ha evolucionado y ahora gira en torno a una relación más profunda con Jesús 
al final de los tiempos, la cual anhela y por la cual trabaja. Su carta a la 
iglesia de Filipos está repleta de referencias a ese mañana cristocéntrico. El 
día de Jesucristo marca el final de un proceso de transformación espiritual en 
los creyentes (1:6); para ese momento se espera que cada cristiano sea 
hayado irreprensible (1:10-11). Pablo en cierto sentido anhela estar con 
Cristo, pero entiende que ha de quedarse para ministrar a los filipenses (1:23- 
26). La venida del kyrios está a las puertas (4:5). Como agente 


65 La traducción "pérdida(s)" en muchas versiones contemporáneas son eulogismos. 
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resocializador de los filipenses, Pablo espera haber culminado su trabajo 
satisfactoriamente para ese gran día al final de los tiempos (2:16). 

En Fil 3:4-11 la experiencia de post-conversión de Pablo es subrayada. 
Esta deja ver propósitos muy concretos y valores muy superiores a los logros 
de la vida pre-conversión ya descritos (3:4-6). Pablo ha rechazado la vida 
pasada "para ganar a Cristo" (3:8). Pero aun luego de esa experiencia de 
cambio radical, Pablo busca "ser hayado en él (Cristo)", no teniendo su 
propia justicia, "que es por la ley, sino la que es por la fe de Cristo, la justicia 
que es de Dios por medio de la fe" (v.9). Su meta última es cognoscitiva y 
solidaria: "conocerle y el poder de su resurrección, y la participación de sus 
padecimientos, llegando a ser semejante a él en su muerte" (v.10). Pablo no 
ha alcanzado esta meta ni se considera completo. Por eso afirma más 
adelante: "prosigo por ver si logro asir aquello para lo cual fui también asido 
por Cristo Jesús" (v.12), "extendiéndome a lo que está delante" (v.13), 
"prosigo a la meta, al premio del supremo llamamiento de Dios en Cristo 
Jesús" (v.14). Los ojos de Pablo están fijos en la esperanza del reino 
venidero, el cual ha de ser consumado por Jesús: "Mas nuestra ciudadanía 
está en los cielos, de donde también esperamos al Salvador, al Señor 
Jesucristo;.." (v.20). Lo que es más, Pablo espera un cambio radical de la 
existencia humana en el eschaton: "... el cual transformará el cuerpo de 
humillación nuestra, para que sea semejante al cuerpo de la gloria suya, por 
el poder con el cual puede también sujetar a sí mismo todas las cosas." 
(3:21). Pablo ha experimentado una transformación radical, pero esta vida 
no ha llegado a su climax. Hay una esperanza inefable que lo llena y 
enrumba hacia una historia cristofinalizada. Las estructuras viejas de 
comprensión de la realidad social han sido sustituidas por Cristo, el 
evangelio y el poder de Dios. 


IV. Conclusión. 


Filipenses 3:4-11 es una pequeña muestra de textos del NT que tocan 
aspectos relativos a la conversión religiosa de Pablo a la fe cristiana después 
del evento en sí. Desde una óptica sociológica, dicho texto revela cuatro 
principios distintivos que definen la alternación o resocialización religiosa de 
Pablo y otros individuos: (1) la disponibilidad de una estructura de 
significado o comunidad de fe, (2) la existencia de un esquema cognoscitivo 
y conductual, (3) la participación activa de agentes de cambio social, y (4) la 
acentuación de una nueva identidad social. Estos principios permiten 
clasificar a la experiencia de Pablo como un fenómeno transcultural. 
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Además, demuestran que los textos bíblicos deben abordarse desde varios 
ángulos, ya que existe una serie de realidades sociales que los textos bíblicos 
asumen, tocan indirectamente o explicitan, y que sólo ameritan un 
acercamiento menos ingenuo, más creativo y consciente del método de 
interpretación empleado. Sólo de esta manera afirmamos la polivalencia de 
los textos bíblicos y recobramos su pertinencia para nuestra fe y ministerios. 

En nuestro análisis de Filipenses 3:4-11, hemos entendido algo de 
nosotros mismos y del ministerio cristiano del cual participamos como 
hispanos e hispanas. A fin de cuantes, muchos de nosotros hemos tenido un 
"encuentro de fe con el Cristo resucitado”, el cual ha redefinido nuestra 
identidad y reorientado nuestro peregrinaje. También hemos sido testigos 
del cambio de vida operado en otras personas. Como líderes hemos 
cumplido el rol de agentes de resocialización cristiana a favor de nuestros 
hermanos y hermanas, la igual que el de iniciadores de nuevos convertidos. 

Al mismo tiempo nuestra reflexión nos ha permitido palpar de cerca 
algunas dinámicas que operan en la conversión religiosa como evento que 
trasciende el espacio, el tiempo y las culturas. De ahí que sea imperativo 
conocer los fundamentos de la conversión como experiencia. de 
resocialización. Buena parte de nuestra fe y misión como seguidores de 
Cristo depende de nuestra comprensión de esta clase de comportamiento 
humano. Sólo así podremos m onitorear, evaluar críticamente y hacer los 
ajustes más saludables para canalizar nuestro proceso de alternación 
cristiana. 


Summary 


A sociological analysis contending that Paul's words in Philippians 3:4-11 
(and the rest of the epistle) present him as a person who experienced " 
process of religious alternation" or "resocialization." After laying out some 
presuppositions, this article identifies and explains four principles normally 
associated with this type of experience, and apply them to Paul: (1) the 
availability of a meaningful human structure or community of faith; (2) the 
existence of a cognitive-behavioral scheme; (3) the active participation of 
agents of social change; and (4) the accentuation of a new social reality in 
terms of a rejection of the past, an affirmation of the present, and a 
reorientation towards the eschaton. From this fourfold PERDON, Paul's 
experience is a transcultural process. 
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Church, Community and Identity: 
Latinos” Experiences with Religious New York 


Segundo Pantoja 


Introduction 


Latinos in New York City and in the U.S. form a cluster of descent groups 
that are embedded in a web of relationships with each other and with 
institutions and groups more or less directly relevant to their collective and 
individual lives. Some of the relevant institutions are churches. 

I depart from the premise that religion constitutes a sphere where 
specific communities are forged and ethnic identities are both reproduced 
and transformed. As a case in point, Latinos, through shared endeavors in the 
religious field and drawing from a common language, history and worldview, 
are gradually achieving a sense of community and common ethnic identity. 
The extent of Latinos’ success in experiencing a cohesive community life 
depends on many variables, some of which are the degree of control they 
exert over institutions and the support they enjoy from larger structures 
within which they act. We can see these factors at work by noticing the types 
of church they belong to, with small evangelical congregations at one end 
and large Catholic parishes at the other. Religious spaces and activities 
constitute an arena where particular nationalities seek reproduction of their 
perceived national-origin peculiarities, at the same time that they negotiate 
and find common grounds with others to construct new identities. 


Background 


High rates of religious affiliation and active religiosity have been identified 
among the distinctive features that characterize Latinos (D’Antonio, 
Davidson, et al. 1996). Religion is known to be noticeably intertwined with 
Latino culture (Dolan and Figueroa Deck 1994; Diaz-Stevens and Stevens- 
Arroyo 1997). It informs their outlook and practices beyond the home and 
the religious sphere. Moreover, research on Latinos has shown that women 
are both the main bearers of religious beliefs and practices (Diaz-Stevens 
1993), especially when religiosity is considered as social/communitarian as 
well as individual and measured in ways other than church attendance (Pefia 
and Frehill 1998). Others have found that women are the most influential in 
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the academic achievement of their children (Zambrana 1995). Women also 
report in greater percentage than men (88% versus 77%) that religion is very 
important in their lives (Cadena 1995:40). Churches of all kinds depend 
heavily on women's commitment and volunteer work. As a case in point, 
head-counts during Holy Week services and processions the Jubilee year 
showed two males for every ten female participants. 

The overwhelming majority of Latinos are still Catholic. On any given 
Sunday, masses in their neighborhoods are standing-room-only events. 
Spanish masses are scheduled back-to-back, with accommodations for the 
overflow of attendees in the churches’ auditoriums. But impelled by St. 
Paul's declaration, "I am ruined if I do not preach the Gospel" (Corinthians 
9:16), Protestants are recruiting a growing number of Latinos. Observers note 
decreasing rates of Catholic affiliation accompanied by growing rates of 
Protestantization (Greeley 1988; 1997). Catholic affiliation in some groups, 
such as Puerto Ricans, is as low as 60 percent, and the most optimistic 
estimates reach only up to 80 percent, as in the case of immigrant Mexicans 
(De la Garza et al. 1992). The largest survey conducted to date on religion in 
the U.S. indicated that among Latinos "66% are Roman Catholic and 23% 
identify with other Christian groups, mainly Protestant denominations. A 
variety of other religions attracts 4% of the Hispanics, while 6% have no 
religion" (Kosmin and Keysar 1992:5). The same National Survey of 
Religious Identification revealed that “most of New York’s Hispanic 
Protestants are Puerto Ricans” (1992:10), and that the main Protestant 
denominations represented among the Latino sample were Baptist groups 
with 7.4%; in addition "Pentecostals, Jehovah's Witnesses and Methodists 
each accounted for about 2% of the Hispanic weighted sample" (Kosmin and 
Keysar 1992:5). 


Methodology 


In this work, I incorporate results from my dissertation research conducted 
during the period 1996-1998. A sample of Latino parents, mostly from the 
Bronx and Manhattan, with children attending public and religious schools 
answered a 65-item questionnaire ranging from demographics (e.g., age, sex, 
country of origin) to religious affiliation to educational expectations for their 
children. In the end, 300 clean questionnaires were analyzed using SPSS. 
Later, during the summer of 1997, 18 of these 300 respondents were 
interviewed in depth. Since then, the data so collected have been expanded 
and enriched through participant observation and conversation with believers 
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and religious leaders who live and work in the same areas where the 
dissertation fieldwork took place. 

Though D ominicans a re n ot the o nly L atino s ubgroup p resent in the 
areas of the South and Northwest Bronx or Washington Heights/Inwood in 
Manhattan, they certainly predominate there when compared to other 
Latinos, except perhaps for Puerto Ricans. Therefore, this article will make 
reference to Latinos in general; and when warranted, it will highlight the 
religious practices and contributions of certain specific groups, such as 
Dominicans, to the emergence or reconfiguration of a Latino identity in New 
York City, which both reflects the enlarged world o f relations t hey have 
come to inhabit and syncretizes--more or less smoothly--the Caribbean and 
Latin American cultures converging in New York. 


The Immigrant Setting 


Almost forty years ago, Poblete and O'Dea published an article on the rapid 
development of evangelical sects among Puerto Ricans, whose hypothesis 
stated that, 


The formation of sects is one of the known ways out of anomie, and the 
facts of Puerto Rican life in New York suggest the presence of such a 
condition among these new arrivals. The sect represents a search for a 
way out of that condition and is therefore an attempt to redevelop the 
community in the new urban situation (1960:29). ’ 


Four decades later, other Spanish speaking peoples are still doing the same. 
Perhaps those who have been arriving to New York in the past forty years are 
not necessarily experiencing anomie, but they definitely seem to be seeking 
ways to maintain or create a sense of community. And in this tacit or 
express purpose, religious organizations--within and outside the Catholic 
church-- are playing an active role. 

Churches in Manhattan and the Bronx serve as places for cultural 
affirmation where language, music (featuring choirs but also giiiros and 
congas) and traditional rituals are re-enacted. Here people from various 
descend groups recognize each o ther, and pass on common values to the 
newer generations that learn to share under the same church's roof with other 
Latinos. With great anticipation, laity and clergy work in preparation of 
events such as the January 21" feast of Our Lady of Altagracia and Mother’s 
Day (last Sunday in May), which constitute rallying events in New York 
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parishes with Dominican pluralities. These celebrations bring Catholic 
churches in both countries closer, for pilgrim priests and bishops tour U.S. 
areas of Dominican settlement saying mass and staging vigils with sacred 
images and statues carried from D.R. There are, in addition, celebrations that 
stir into action Latinos of all national backgrounds. Last year, for instance, 
when the feast of Our Lady of Guadalupe was staged at Our Lady of Refuge 
parish, Mexicans decorated the church with flowers and balloons bearing the 
colors of their flag, replaced the regular church ensemble with a mariachi 
band, and--after the mass--treated all those in attendance to a sample of 
Mexican dishes and dances. The event is notable because during the regular 
Sunday services the Mexicans are not numerically outstanding. Nonetheless 
when their time came up, they rose to the occasion to make an impact on all 
the congregants, the majority of whom are Dominican and Puerto Rican. On 
the other side of the Harlem River, at Our Lady Queen of Martyrs, the same 
celebration to honor Our Lady of Guadalupe was organized mostly by 
Dominicans, for M exicans in the parish are buta minuscule number. By 
sharing patron saints and taking turns in the schedule of celebrations, 
congregants in these neighborhoods come together and discover that despite 
the existing diversity in their midst, Latinos share transcendental symbols— 
the Eucharist, the cross, Jesus? mother—plus general socio-cultural 
characteristics and concerns that unify them. 


Common Roots Inform a Variety of Practices 


Doubtless, the inroad among Latinos made so far by all sorts of non-Catholic 
groups constitutes a phenomenon worth analyzing. Though perceived more 
as a wake-up call than as an immediate threat, some commentators (Figueroa 
Deck 1994; Greeley 1988, 1997) indicate that Latinos are not only 
increasingly attracted by Protestant faiths, but that to some extent Latinos are 
driven away from the Catholic church (Goris 1995). In addition, the 
relationship between low socioeconomic status and Conservative 
Protestantism seems to hold among Latinos. So far, there is a well- 
established trend for Latinos to affiliate with expressions of the Protestant 
faith that are different from the Mainline or Historical churches. 

In New York, the multiplication of store front churches, independent or 
associated--like the Assemblies of God--are points of convergence for 
individuals and families tracing their origins to a diversity of lands in the 
Caribbean, Central and South America. The evangelical churches that were 
in place in 1957, when Poblete and O'Dea did their fieldwork, have been 
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multiplying since then. Current observation reveals that, despite a 
predominantly Puerto Rican leadership, heterogeneity in the composition of 
the membership is the rule rather than the exception.' 


The Protestant field allows more room for entrepreneurship. Thus 
religious leadership in evangelical, especially Pentecostal churches, is less 
centralized through formal structures, as are the Catholic and Mainline 
Protestant denominations. A byproduct of this organizational characteristic is 
that the newer immigrant groups are generating their own cadres. In areas of 
Dominican pluralities, many churches have been set up where the laity as 
well as the pastors are of the same nationality, though people from other 
Latin American countries and even Puerto Rico sprinkle the audience. 
Services are held in Spanish depending on the congregation's needs, while in 
Puerto Rican congregations today services in English are more common. 
People meet with a frequency of uptoseven times a week for religious 
services and other church-related activities. The community these people 
build revolves around shared religious beliefs and practices that draw on a 
common Christian background. The instruments used are normally a 
common language and the referents provided by difficulties everybody 
experiences--the aches of the body and the soul, the need of divine and 
fraternal help to overcome personal troubles, whether material or spiritual 
(Caraballo Ireland 1991)? 


' Puerto Ricans and Dominicans in New York have been influencing Pa other 
despite instances of rivalry and citizenship status differences (Torres 1995). Thus, 
although Dominicans have sizable concentrations in Washington Heights/Inwood 
(Manhattan) and Corona (Queens), they have increasingly been sharing housing 
space with Boricuas (people from Borikén) in neighborhoods long known as "Puerto 
Rican" such as the Lower East Side in Manhattan, East New York, and Sunset 
Park in Brooklyn as well as the South Bronx. Dominicans, famous for their bodegas, 
bought many of them from a previous generation of Puerto Ricans and Cubans on 
their way to retirement. In the process, they have been attending houses of worship 
together, marrying one another (Fitzpatrick and Gurak 1982), and begetting a new 
generation of New Yorkers from mixed Dominican-Puerto Rican background. Old- 
country nationalism wanes while pride on a common Caribbean heritage is born. 

? Despite the Latino membership’s subordinate status, Stevens-Arroyo calls attention 
to the fact that, “Today, alongside the English-speaking Euro-American Catholic 
church is a parallel Latino Catholicism with its own pastoral plan, liturgical books, 
planning commissions, training centers and network of theological, ministerial and 
lay associations” (1995:15). For their part, Latino Protestants evince higher 
autonomy and more numerous representations in high-ranking positions. As a case in 
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When it comes to providing a meeting place for the various nationalities 
that coexist in New York City,’ many among the variety of Protestant 
churches supplement rather than compete with the work of the Catholic 
Church. In so far as the Catholic church has welcomed Spanish speaking 
peoples by exercising a degree of flexibility, exemplified by masses in 
Spanish, growing numbers of Latino priests, and willingness to get involved 
in the material concerns of this constituency--housing, immigration, job 
training--Latinos find in either faith social and cultural benefits that 
transcend the specific theological determinants of their particular religious 
affiliations. Perhaps as important is that “Latino Catholic and Protestant 
leaders in the United States are beginning to develop new kinds of 
cooperation wherein cultural and nationality similarities seem to matter more 


point, just two of the evangelical branches where Latinos are active, the Southern 
Baptist Convention and the Pentecostal denominations, boasted by 1991 of having 
2,400 and 4,200 Hispanic pastors respectively (Tapia 1991:19), although, as in other 
spheres—such as politics--Puerto Ricans predominate. 

3 Swift demographic changes have characterized New York during recent decades. 
Halfinger (1997) reports that, according to the U.S. Census Bureau, in 1996 Hispanic 
representation of the New York City population had grown to 26.6 percent’, making 
it the largest minority in the City. Latinos’ percentages of the total population in the 
various boroughs range from 18 percent in Staten Island to 50 percent in the Bronx. 
In Manhattan Hispanics are 30 percent of the population (Halfinger 1997:B2), and in 
some areas, such as Washington Heights, make up 80 percent of immigrants settling 
in the area. 

The Latino population growth has entailed a concomitant diversification 
(Oboler 1995), definitively transforming the demographic landscape of New York. 
Constituting over a quarter of the city's population, Latinos are all over the city, 
forming in some areas visible clusters where all the nationalities converge. Until the 
1970s the terms “Hispanic” and “Puerto Rican” were almost synonymous. Since then 
other nationality groups have gained prominence in the city, mingling in the 
tenements, workplaces, ethnic pride parades, and in the churches; meanwhile Puerto 
Ricans are more dispersed throughout the city, and many have left for suburbia, 
nearby states and even Puerto Rico. Today they account for only 37 percent of 
Latinos in the city (Navarro 2000), down from 50 percent in 1990. The 1990 Census 
counted 896,763 Puerto Ricans out of 1,783,511 Latinos in New York City. 
Currently Dominicans are by far the second largest Latino group in the city; 
estimated at 495,000 in 1997 (Dugger 1997), they might top the 700,000 mark when 
the tally is in for the 2,000 census. 
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than denominational differences” (Stevens-Arroyo 1995: io 

Of course, given these developments, the question arises whether 
Latinos' peculiar Protestantization constitutes a real change in religious 
orientation from what they have traditionally believed and practiced. 1, for 
one, agree with students of Latino religion who affirm that at the root of 
most Latino Catholicism and Protestantism lies a set of beliefs and practices 
that transcend their temporary and schematic organizational manifestations. 
Figueroa Deck calls such foundation "the unanalyzed affinity" between 
popular religiosity and evangelicalism (1994: 421). Figueroa Deck 
postulates that because most Hispanics' Catholicism is far from the 
rationalized version articulated by theologians and the official creed, the 
crossover to evangelical forms of Protestantism is easy to make. He 
characterizes Latinos' faith as simple, "quite captivating and graphic, 
dramatic and emotive." Moreover, "its main qualities are a concern for an 
immediate experience of God, a strong orientation toward the transcendent, 
an implicit belief in miracles, a practical orientation toward healing, and a 
tendency to personalize or individualize one's relationship with the divine" 
(Figueroa Deck 1994: 422). Logically, this way of experiencing religion also 
facilitates the embracing of multiple allegiances, as is the case with the 
simultaneous practices of Santeria, Spiritism, and Curanderismo in 
conjunction with the Catholic religion, or the practice of Catholicism 
alternated with Protestantism. 

My experience as participant in Latino churches confirms Figueroa 
Deck's description. The Catholicism that Dominicans practice assumes 
Pentecostal features that make their assemblies, at times, resemble large 
evangelical c hurches. The c harismatic groups (or c arismáticos) e xhibit 
preaching styles, manners of praising the Lord and of invoking the presence 
of the Holy Spirit that bring them closer to Pentecostal services than to the 
regular Catholic services. And the members, women, men and youth of both 


* One of the advantages for religious communities of having leaders of their own or 
similar national background is the ability to read from a common perspective and 
make use of the meanings of apparently non-religious events. Thus, Goris provides 
an instance of such situations. She says that in 1993, on the occasion of the execution 
of a Dominican national by Texan authorities, two Methodist pastors opened the 
doors of their church and provided leadership that allowed the orderly but emotional 
outpouring of the rage and frustration that Dominicans felt (1995:130-31). 
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sexes, make their presence felt at the Sunday services infusing enthusiasm 
into those sections of the mass that allow for active participation by the 
congregation. In my conversations with carismáticos 1 have learned of their 
commitment to the Church. Besides visiting the sick and evangelizing in 
people's homes, they inject energy and enthusiasm into other parish 
activities, some of which have a social and political content, such as 
naturalization drives and rallies against both the presence of drug dealers in 
their neighborhood and the operation of abortion clinics. 

Participants in the charismatic renewal are less numerous than mass- 
attending Catholics, but they are impacting the Church, and are often 
nowadays its most visible contingent. Some priests and other co-religionists, 
however, perceive the carismáticos as being dangerously close to heterodoxy. 
They are seen as walking on a borderline that compromises their probabilities 
of remaining for long in the Catholic fold. An informant referred to them as 
“people who are more there [in the Pentecostal camp] than here.” Some of 
the criticism comes from members of the cursillo movement. Cursillistas, for 
instance, closely follow official church directives and documents. Their 
retreats, reflections and practices are oriented to strengthening knowledge of 
church doctrine and specific life areas such as church devotions and the 
family. Some charismatic leaders acknowledge the tension between them and 
the cursillistas--membership in these two movements normally does not 
overlap. Nevertheless, today most priests and the church’s hierarchy see 
carismáticos as a valuable parish resource, for their commitment helps 
greatly to get the works of the church done. Thus, it can be said that 
carismáticos emphasize ongoing conversion, the need to overcome personal 
sin, and emotional manifestations of faith. Their resemblance to the 
evangelicals not withstanding, they are giving both practical evidence of their 
commitment to the church and a Latino flavor to New York’s Catholicism. 

Demographically, charismatic group composition is a cross-section of 
the Church; with women —young and old--again outnumbering men. Lay 
leaders in Manhattan and the Bronx characterize the regular Latino 
participants as being of humble origins, mostly working class, and of low 
educational levels. Nonetheless, the widespread and significant downward 
social mobility—with its attendant social dislocation and professional 
frustration--experienced by most Latin American immigrants, makes it 
impossible to rule out the possibility of the presence of educated and former- 
middle-class Latinos in charismatic and evangelical religion. We may safely 
assume, then, that participation in the charismatic renewal is not limited to 
the lower social classes. Those who have been in missions or visits to the 
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Dominican Republic, as a case in point, say the charismatic renewal, 
spawned in the U.S. in 1967, is widespread in that country and has even 
engulfed the middle class there. However, observers also comment that 
middle sectors of that society fail to experience and express the intensity --e/ 
calor, as they say-- characteristic of charismatic meetings among the lower 
social strata, whether in New York or the Dominican Republic. The Bronx 
and Manhattan faithful, for instance, are active during the whole celebration 
of the service, singing, praising and responding to service leaders. The same 
has been witnessed throughout the poor neighborhoods and countryside of 
the Dominican Republic. The behavior reported about the charismatics of 
middle class/ professional background gives the impression that they don't 
belong in the same league with those from poorer backgrounds. Thus, 
according to an informant familiar with the Dominican and New York 
scenes, people in that country remain rather quiet during the meetings, the 
service leader is the protagonist, and participants' lack of intensity and 
emotion make these meetings resemble a regular mass rather than a typical 
lower class charismatic meeting. So far, my ethnographic data tend to 
support the hypothesis that the correlation between low socioeconomic status 
and certain revivalist religious manifestations holds among Latinos. We must 
be alert, though, to avoid falling into an environmental fallacy. Still, the 
majority of Latino people share with evangelicals and charismatics a low 
socioeconomic status without partaking necessarily in the same religious 
beliefs and behaviors. 

Such revivalist religious orientation lends itself to organizational forms 
that allow for emotive outpouring, be they charismatic Catholic or 
evangelical/Pentecostal. In other words, charismatics and evangelical 
/Pentecostals resemble each other in intensity of participation (singing, 
praising, possession), opportunities for the laity to lead religious activities, 
and reliance on the Bible for reference, guidance and inspiration. Charismatic 
prayer circles start by invoking the Holy Spirit. They value highly the 
outward manifestations by the congregants that the Spirit is present. 
Charismatics also value healing sessions, saying they have witnessed the 
healing work of the Spirit on the bodies and souls of participants as well as of 
people visited at home. The similarities stemming from common social 
class background and common cultural elements relativize the theological 
differences that may exist between Catholics and Protestants, e.g., the 
centrality or not of the Virgin Mary. That is to say, the people's ways of 
feeling and expressing transcend the particular and temporary forms of 
religious affiliation, with some making their way back and forth from one 
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organizational form to another, e.g., Catholics that attend evangelical 
services during the week and mass on Sunday, as well as evangelicals that 
return eventually to the Catholic fold. 


Religion’s Links to Education and Language 


Beyond the spiritual realm proper, religion touches yet other domains such as 
education and language. Researchers and policy-makers agree that the place 
of racial/ethnic groups in the social stratification of contemporary society is 
strongly related to educational attainment (Ogbu, 1991) Therefore, the fact 
that the overall educational achievement of Latinos, and Dominicans in 
particular, is markedly lower than other groups’ should be a serious reason 
for concern (Orum, 1986; Marin, 1989; Ramirez, 1993; U.S. Census Bureau, 
2000)”. Nevertheless, in a recent study of the impact of religion on parental 
involvement and school choice many Latinos were found to be taking 
advantage of extant religious schools in their neighborhoods left behind by 
Euro-Americans. With dropout rates below ten percent, the Catholic schools 
offer aspiring middle-class and even working-class Dominicans an affordable 
alternative to the calamitous state of public education in their neighborhoods. 
On t he o ther ha nd, r eligion can still p lay a p ositive role for t he c hildren 
attending public schools. Parental involvement, considered a key variable in 
explaining children’s academic achievement, is often rooted in and directly 
correlated with parental religious commitment--whether Catholic or 
Protestant (Pantoja 1998). 

Religious instruction is also imparted in the parochial school classroom. 
In so far as children interpret what they hear and read in class through the 
prism of their home teachings, their Catholicism is going to be colored by 
their traditions. All Catholic parents are encouraged to take their children to 
Mass on Sunday, but among Latinos, this implies attendance at the Spanish 
Mass. In this case as in others, compliance with a general norm reinforces a 
specific identity as Latinos. 

In keeping with the foregoing, it must be added that like religion, 
language constitutes another tool that Latino individuals, families, and 


3 By 1999, only 56 percent of Hispanics older than 25 were high school graduates 
compared to 84 percent of non-Hispanics (U.S. Census Bureau). The impact on 
employment opportunities is devastating. The majority of Latinos are employed in 
occupations such as operative, laborer, and clerical positions. The prevalence of 
poverty is highest for Hispanics (61%) when compared to Native Americans (54%) 
and blacks (49%) (Staveteig and Wigton, 2000). 
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communities in New York employ, though often unwittingly, to defend and 
affirm their perceived national-origin peculiarities. In fact, religion and 
Spanish are reinforcing each other. If challenged, the mix of language and 
religion could make for a powerful alliance leading to militant nationalism. 
As it has been documented in New York (Diaz-Stevens 1993) and Houston 
(Ebaugh and Chafetz 2000), when clergy push members to learn and use 
English, people vote with their feet or choose to speak Spanish as a political 
statement regardless of their English fluency. Since the bulk of Dominicans 
arrived in the last thirty years, it may be safely assumed that among them the 
link between Spanish language and cultural identity is still strong. 
Extrapolating from my dissertation sample, taken in 1997, Spanish would be 
the preferred or only language used at home for at least half of adult Latinos 
in New York City. Among the rest, the majority prefers to speak both 
English and Spanish. The proportion of Spanish use is higher during 
religious services than in other realms, especially among first generation 
immigrants. The advantages of communicating in Spanish are apparent: 


The use of native vernaculars enables clergy to better instruct the laity in 
the meaning of their religious beliefs and practices, permits immigrants 
to understand religious services and creates a sense of comfort and 
familiarity for newcomers who often feel estranged and bewildered in 
their community (Ebaugh and Chafetz 2000:419). 


The growing Hispanic mass media and religious institutions serving 
them increasingly legitimize Spanish use in and outside the home. Common 
cultural roots and their contemporary expression in the mass media facilitate 
interaction among members of the Latino community (Subervi-Velez 1994). 
On the other hand, bilingualism is fast becoming characteristic of the 
(intergenerational) communication patterns in Latino homes, which does not 
seem to weaken in the least the second generation’s identity or cultural pride 
(Pantoja 1998). If the Puerto Rican case is taken as a harbinger, the tendency 
for non-Puerto Rican Hispanics is to become increasingly bilingual, rather 
than English monolinguals. 

There persists, though, a countertrend indicating that the societal space 
Spanish occupies cannot be taken for granted. In this connection, an 
understanding of Latinos’ varied experiences and views on language is 
needed today, especially because subtle as well as open attacks against 
Spanish, and the concomitant proposal to make English the official language 
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of the land, are gaining ground in some circles, not the least in locations 
where Latinos are a visible presence (Davis, 2000). 

Motivated by cultural pride and an eye on its practical uses in the labor 
market, Latino parents, especially mothers, who are the most direct cultural 
transmitters, make the home into an incubator of Spanish proficiency despite 
the societal pressures t hat threaten to push it further down in its inferior 
Status. 

“It’s a matter of principle,” says Lorena, a Catholic respondent. “I don’t 
speak English at home. I tell him to address me in Spanish. I had to do that 
because I noticed that when I sent him to school, even the teacher changed 
his name. He brought papers with the name of ‘John’. I told him, ‘these are 
not your papers.” He said, “yes, Mom, they are, because my name in English 
is John.’ I replied to him, ‘But your name is not in English, it is in Spanish: 
Your name is Juan Ramon. If they change your name, they kill two 
generations, because I gave you that name in honor of your father and your 
grandpa.’ I noticed also that he began to develop a dislike for Spanish, so I 
had to take the appropriate measures.” 

In their efforts, however, parents sometimes feel they are alone-and 
swimming against an Anglicizing tide. On these occasions, one of the few 
allies they can count on is their church, to team up with them and make the 
prospect of children’s literacy in Spanish brighter. Pastoral work with youths 
ranges from sponsoring theater and other performance arts in Spanish to 
summer trips to the Caribbean and Latin America (e.g., Dominican Republic). 
where they combine missionary work with eye-opening social and cultural 
experiences.* T he ho me and church c onstitute two complementary spaces 
where Latinos are battling to keep and pass on language and culture to their 
children. - 


Conclusions 


Religion is not an idiosyncratic behavior nor opiate, but a vital sphere of 
human activity. Yet, compared to other dimensions, little is still known with 


S Dominicans’ circular movement between the U.S. and Dominican Republic 
generates a flow of ideas and practices (social remittances) that also help effect 
changes in the religious world of the localities where they originate. For a detailed 
case study sge Levitt (1998). She examines Dominicans from Miraflores in Boston i in 
their adaptation to a pan-Latino niche within Anglo structures as well as their impact 
on religious practices in that southern town of the D.R. 
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any precision about how Latinos are expressing, maintaining and adapting 
their religious affiliations, practices and beliefs in the U.S. context. This lack 
of knowledge is more acute in the case of the newer descend groups, such as 
Dominicans. In Discovering Latino Religion: A Comprehensive Social 
Science Bibliography, for instance, only one of a thousand entries mentions 
Dominicans in its title (Stevens-Arroyo 1995). More ethnographic and 
quantitative r esearch is ne eded to a ddress not o nly t he is sues t ouched on 
here, but also areas such as education on which religion has an impact, or 
grassroots organization and politics, of which Stevens-Arroyo says that, “it is 
difficult to imagine a successful mobilization for any social cause without the 
active collaboration of churchgoers” (1995:14). 

Again, using a broad definition of religion to include institutionally 
approved practices, personal devotions and beliefs, as well as different 
degrees of commitment, it can be asserted that most Latinos partake in the 
religious domain. The religious sphere is one field of life that brings together 
many people of diverse national origins and helps them realize the many 
opportunities that may exist within and outside their churches and temples to 
reproduce their particular heritages, at the same time that they build or infuse 
life and substance into an overarching identity (Hispanic or Latino) with 
which they feel comfortable (Padilla 1985). The quandary persists not about 
whether a common Latino identity is viable, but about what its configuration 
will look like throughout various localities and times. 
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Resumen 

Este ensayo explora las maneras en que los inmigrantes dominicanos y sus 
hijos nacidos en Nueva York participan en actividades religiosas; cómo su 
participación les ayuda a perpetuar tradiciones del país de origen; y también 
cómo en su interacción con personas de diferentes origenes nacionales, con 
quienes encuentran similitud de creencias y cultura, desarrollan 
paulatinamente un nuevo sentido de identidad étnica que no remplaza sino 
que se yuxtapone a su identidad dominicana. Así, los dominicanos están 
tratando de solucionar sus necesidades de adaptación y reconstrucción de 
comunidad, y esen este contexto qu e las o rganizaciones de inspiración 
católica o fuera de ella están jugando un papel activo y vital. 
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